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「タジャッリ ー 」概念とその存在一性論的展開
はじめに
澤井 真
ィスラ ー ム教では、 法学 (fiqh) 、 神学 (kalam) 、 そして霊学 (ta�awwuf)
などの諸学問の伝統がある。 これらの学問分野において、 神と人間の関係性を
考えるとき、 神以上の存在は基本的に認められない。 言い換えれば、 神こそが
存在として最高次に位置づけられるのである。 それに対して、「存在一性論」
(wal_idat al-wu jud) と呼び表され1、 後代のイスラー ム思想家たちに大きな影響
を与えてきたイブン ・ アラビ ー (Mul_iyI al-Din b. al-'ArabI, d. 638/1240)の思
想において、 彼は神格を超えた「絶対者」 (al-I:Jaq q) 、 いかなる限定も受けな
い純粋存在を認める。 それは「神」という名前ももたず、 いかなる言葉や認識
も超えた存在である。 この意味で、 イブン ・ アラビ ーはイスラー ム思想に革新
をもたらしたと言うことができよう。
イスラ ー ム教の神秘家であるスー フィ ー たちは、 預言者の言行録であるハ
デイ ース (l_iadith) のなかでも、 特に「聖なるハデイ ース」 (l_iadith qudsI) を
好んで用いたが、イブン ・ アラビ ー が自らの議論のなかで用いる聖なるハデイ ー
スとして、 次のようなものがある。 すなわち、「我は隠された宝のようなもの
であった。我は知られることを愛した。ゆえに我は知られうる世界を創造した」20
神以外に何者も存在しない状況では、 神は隠されたままである。 そこで、 神は
1 イブン ・ アラビ ー 自身が、「存在一性論」 (w曲dat al-wujud) という語で自らの思想を形容
しなかったという事実は、 イブン ・ アラビ ー研究者のあいだでは一般的に知られている。 そ
れゆえ、 イブン ・ アラビ ーの思想を「存在一性論」の語で表現することに、 否定的な見解も
ある。 この事実に基づいて、 スタマ ー はファルガ ー ニ ー (Sa'Id al-Din al-FarghanI, d. 699/ 
1300) を中心に、 イブン ・ アラビ ー 以降の学者たちが "waJ:tdat al-wujud" の語をいかに用い
ているのかを分析している (H. Sterner, "Sa'Id al-Din al-FarghanI's Usage of the Term waJ:tdat 
al-wujud and His Role in Ibn'ArabI's School," Journal of the Muhyiddin Jbn'Arabi Society 56, 
2014, pp. 43-66)。
2 Ibn'ArabI, Divine Sayings Mishkat al-anwar: 101 lfadfth Qudsf, trs. S. Hirtenstein & M. 
Notcutt, (Oxford: Anqa Publishing, 2004), p. 99. 
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自らを知らしめるために、 神を知る存在者（被造物）たちを創造した。
神格を超えた絶対者を認めるイブン ・ アラビ ー は、「隠された宝」である絶
対者が自らを顕わす過程を先のハデイ ースに読み込み、・自らの思想を錬成する。
彼は、 神が未だ神という仕方で認知されない超越的レベルを想定する。 このレ
ベルにおける存在は、 絶対者 (al-1:laqq) としか呼びえないものである。 この
無限定的で言語を超えた存在である絶対者が自らを顕わす過程は、 自己顕現
（タジャッリ ー tajallI) と呼ばれている3。 イブン ・ アラビ ーは、 この自己顕
現の過程を、 ーから多へと存在が流出するという新プラトン主義的な枠組みを
援用し＼絶対者を真に知るための道程を、 存在論的に、かつ神秘的に追究する。
存在一性論における自己顕現（タジャッリ ）ーとは、「玄の玄」 (ghayb al­
ghuyub) と呼ばれる最奥の地点から、 絶対者が自らを開示してゆく自己顕現
の過程を意味している。 このとき、 絶対者は世界 ('alam) 一一人間をはじめ
とする低次の存在一に対して自らを段階的に開示することによって、 自らを
知らしめる。 しかしながら、 絶対者はどのように自らの存在を顕わしていくの
か。 存在一性論の学者たちの存在顕現論は、「タジャッリ ー 」概念をいかに理
解するかよって異なっている。
イブン ・ アラビ ー や存在一性論の学者たちによる存在顕現論については、 こ
れまでの先行研究によって明らかにされてきた。 コルバン(1903-1978)は、カ ー
シャー ニ ー ('Abd al-Razzaq al-KashanI (QashanI) , d. 730/1329) が 『ス ー フィ ー
語彙集』 U${ilil/:zilt al-$ufiyyah) のなかで取り上げた3つの自己顕現を簡潔に要
約している5。 その後、『スー フィズムと老荘思想』 (Sufism and Taoism) において、
3 歴史家イブン ・ ハルドゥ ー ン(WalI al-Din Ibn KhaldUn, d. 784/1382)は、『歴史序説』
(al-Muqaddimah)において、 イブン ・ アラビ ー やイブヌル ・ ファ ーリド(Sharaf al-Din b. 
al-Farid, d. 632/1235)を「タジャッリー の徒」(ashab al-tajallI) と呼んでいたことが知られ
ている。この点については、 A. Knysh, Ibn'Arab,: in the Later Islamic Tradition : The Making of 
a Polemical Image in Medieval Islam, (New York: State University of New York Press, 1999), pp. 
190-199. 
4 新プラトン主義のイスラー ム思想における展開としては、 以下を参照されたい。
P. Adamson, The Arabic Plotinus: A Philosophical Study of the Theology of Aristotle, (London: 
Gerald Duckworth, 2002). 
5 H. Corbin, L 'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn'Arabi, (Paris: Flammarion, 1958) , 
p. 218. 
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井筒(1914-1993) がイブン ・ アラビ ーを理解するための分析的枠組みとして、
カー シャ ー ニ ー の存在顕現論を丹念に取り上げるとともに、 イブン ・ アラビ ー
の『叡智の台座』 (Fu�u�al-f:iikam) への注釈に付された6つの階位について説
明している四東長は、 カー シャ ー ニ ー とジー リ ー ('Abd al-Karim al-JilI, d. 805 
/1402)によって示された自己顕現説を考察する。 さらに、 竹下はクー ナウィ ー
(�adr al-Din al-QunawI, d. 673/1274)によって示された2つの階位を、 階梯
それ自体と具体的存在者という視点から明らかにする。 またチティックは、 イ
ブン ・ アラビ ー の直弟子クー ナウィ ーからカイサリ ー (Dawud Qay�arI, d. 751 
/1350)へと到る学者たちの存在流出論について考察を加えている70
こうした優れた諸先行研究にも関わらず、 存在顕現論に関する研究は未だ進
展の途にある。 特に、 先行研究では、「タジャッリ ー 」の語がいかにイスラ ー
ム神秘思想 「イスラー ム神秘主義」(Islamic mystism) や「スー フィズム」
(Sufism) の語で呼び表される の伝統のなかで理解されてきたのかを見落
としてきた。 そこで、 本稿では初期のスー フィ ーたちの議論を取り上げること
によって、 存在一性論以前の「タジャッリ ー」概念の特徴を明らかにする。 そ
のうえで、 イブン ・ アラビ ー 、 カー シャ ー ニ ー 、 そして著者未詳（用いる出版
本自休はカー シャ ー ニ ーに帰されている）によるタジャッリ ーに関する説明を
列挙することによって、 存在一性論における存在顕現論を多角的に分析するこ
とにしたい。
1. 初期ス ー フィ ー たちの「タジャッリ ー」概念
「タジャッリ ー」の語は、 存在一性論以前のイスラー ム神秘思想において、
既に術語の一つであった。 しかしながら、 その用法については、 存在一性論の
以前と以降で明らかな差異が認められる。 例えば、 初期スー フィ ー の思想を体
6 T. Izutsu, Sufism and Taoism, A Comparative Study of Key Philosophical Concepts, (Los 
Angeles: University of California Press, 1983), pp. 152-158. 
7 W Chittick, "The Five Divine presences: From Al-Qunawi to Al-Qaysari," The Muslim World 
72, 1982, pp. 107-128 ; 竹下政孝「ク ー ナウィ ー における階梯と存在の二つの階層ー 「統合と
存在の玄秘への鍵」中心節に対する解釈の試み」、『東洋学術研究』(49巻2号）、2010年、77
-104頁。
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系化したサッラ ー ジュ(Abil Na�r al-Sarraj, d. 378/988)やクシャイリ ー (Abu
al-Qasim al-QushayrI, d. 465/1072)は、 自らの語彙集のなか で、「タジャッリ ー」
（自己顕現）を「サトル」（自己隠秘 satr) の対語として説明する。
『閃光の書』(Kitab al-Zuma') において、 サッラ ー ジュは「タジャッリ ー 」
の語のみで立項しているけれども、その語を「自己隠匿」(istitar 自らを隠す）
という再帰の意味を含む「サトル」の派生形 （第8形）を用いながら、 以下の
ように説明する。
自己顕現(al-tajallI) とは、 それが到来する人々の心のなか で、 真実在が
到来する［際に］光どもが輝くこと(ishraq anwar iqbal al-J:Iaqq)である。［ア
ブー ・ アル＝ハサン ・ ］ヌ ーリ ー (Abu al-Hasan al-NiirI, d. 295/907) (神
が彼を嘉し給いますように）が言ったように、 神は彼の被造物を通して彼
の被造物へと自らを顕現し(tajalla)、 彼の被造物を通して彼の被造物へ
と自らを秘匿する(istatara)。［中略］
ヌ ーリ ー （神が彼を嘉し給いますように）が言うところでは、 神の自己顕
現によって、［人間の］ 美しいものどもは彩られ、 魅力を増す。 それに対
して、 神の自己秘匿(istitar) によって、［人間の美しいものどもも］醜く
なり、 卑しくなる。 したがって、 彼らのある者たちが次のように詠むとお
り である。
神は自らを人間の心へ(li-qalbi-hi) 顕すが、 彼の心から光が［もた
らされる］。 そこ で、 彼は神を通して闇から光を求めるの である心
サッラ ー ジュの用いた用法によれば、 神は人間に対して自らを顕わしたり、
隠したりする。 神は自らを自らの被造物に対して顕わすとき、 神は自らの被造
物を通して自らを顕わす。 その一方、 神は自らを自らの被造物から隠すとき、
神は自らの被造物を通して自らを隠す。 また、 神が自らを顕わすとき、 美徳や
8 Sarraj, Kitab al-Zuma'fi-l-ta�awwuf, ed. R. A. Nicholson, E. J. W. Gibb Memorial Series 22,
(London: Luzac & Co, 1914), p. 363. 
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美貌などの美しいものはその輝きを増すが、 自らを隠すときには、 そうした美
しいものは荒むことになる。 神の自己顕現によって人間の心に光がもたらされ
るゆえに、 人間は闇から光を志向するのである。
こうした用法に対して、 クシャイリ ーは「自己隠秘と自己顕現」(al-satr wa-
1-tajallI)という項目によって、 タジャッリ ー を説明している。
凡庸なものたち(al-'awamm)は［神の］自己隠秘(al-satr)という覆い
の側にいる。［それに対して、］選良たち(khawa��)は［神の］自己顕現
(al-tajallI)という連続性の側にいる。 伝承によると、「げに神は自らをあ
る者に顕わすとき、 彼は神に服従している」。 自己隠秘の側にいる者は、
自らが目撃したことを記す。［それに対して、］自己顕現の側にいる者は、
常に自らが［神へ］服従していることを刻む。 自己隠秘とは、 通常の人々
にとって罰であり、 選良たちにとっては恩寵である。すなわち、もし彼（神）
が彼らに自らを知らしめることを、 彼らから隠してしまわないのであれば、
彼らは真理(al-1).aqiqah)という威光のもとで消し去られてしまうだろう。
しかしながら、 彼 （神）はまるで彼らを顕わすかのように、 彼らを隠すの
である。 （後略）
この集団の凡庸なものたちは、［神の］自己顕現によって喜び、［神の］自
己隠秘によって憂うことになる。［それに対して、］選良たちに関して、 彼
らは不注意(taysh)と生('aysh)のあいだにある。 というのも、 神が彼
らに顕れるとき、 彼らは不注意となる。 また、 神が彼らを隠すとき、 彼ら
ば悦びへと転じる。 すると、 彼らは［不注意から回復して神のなかに］生
きるのである悶
クシャイリ ー の説明によると、 自己隠秘の側にいる凡庸なものたちは、 覆い
によって神から隠されている。 その一方で、 自己顕現の側にいるス ー フィ ー ら
9 QushayrI, al-Risiilah al-Qushayriyyah (vol. 1), eds.'Abd al-I:Ialim M曲mud and M曲mud Ibn 
al-Sharif, (Cairo: Dar al-Kutub al-I:Iadithah, 1966), pp. 224-225. 
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選良たちは神との一体性のなかにおり、 神と連続している。 しかしながら、 彼
は、 凡庸なものたちにとって自己隠秘の意味が選良たちにおけるそれと異なる
ことを指摘する。 ここで、 クシャイリ ーにとって 「サトル」の語が、 何を意味
するかを考える必要がある。
前者にとって、 神自らが彼らを隠すことは、 彼らが神の臨在や恩寵を感じる
ことができなくなるという点で、 神からの罰であると考えられる。 それゆえに、
神が彼ら凡庸なものたちから自らを隠すとき、 彼らは案じる一方で、 神が彼ら
に自らを顕わすとき、 彼らは歓喜する。 それに対して、 後者にとって神自らが
彼らを隠すことは神からの恩寵である。 それは、 彼らを隠すということは、 彼
らの自己を真理という神的威光を通して消滅させることだからである。 それゆ
えに、 スー フィ ー ら選良たちは神が彼らを隠す、 すなわち神のなかへと融解す
る自己隠秘を恩寵だと考える。 神が彼らの前に顕れるとき、 神との一体性から
引き離された彼らは不注意となる。 しかしながら、 神が彼らを隠すとき、 神と
彼らを隔てるものはなくなる。 それゆえに、 彼らは神との一体性による悦びの
なかで生きる。
初期のスー フィ ー たちが用いた術語に関して、 神との一体性を語る際に用い
られる「ファナ ー 」(fa呵 消滅）や 「バカ ー 」 (baqむ 存続）のような語に
比べると10、「タジャッリ ー」の語は未だ中心的役割を果たしていなかったと言
えるであろう。「タジャッリ ー」の語がス ー フィ ー たちの思想の中心へと勇躍
するのは、 イブン ・ アラビ ーに代表される存在一性論を待たなければならない。
2. イブン ・ アラビ ー の「タジャッリ ー 」概念
イブン ・ アラビ ーの存在一性論以降、「タジャッリ ー 」の語は、 絶対無限定
な存在が自らを顕わすという存在流出論のコンテクストで用いられることに
なった。 すなわち、 絶対者が「玄の玄」 (ghayb al-ghuyub) と呼ばれる地点から、
自らを隠秘（サトル）することなく、 低次の存在へ絶えることなく自らを顕現
10 この点については、 以下を参照されたい。 拙稿「ジュナイドの『原初の契約』におけるファ
ナ ー とバカ ー 」、『オリエント』(54巻2号）、 2010年、l15-cl32頁。
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（タジャッリ ー）し続けるのである。 それゆえに、 存在一性論において、「サ
トル」（自己隠秘）の語はほとんど用いられることなく、「タジャッリ ー」（自
己顕現）の語が中心に用いられる。
『叡智の台座』は、 イブン ・ アラビ ー の著作のなかで最も代表的な著作であ
り、 先に挙げた存在一性論の学者たちによって多くの注釈が付されてきた。 こ
の著作では、 神の叡智が、 神格ならびに神の使徒の名前によって名付けられた
全27章において、 徐々に開示される凡本節では、 彼が『叡智の台座』におい
て論じた「タジャッリ ー 」概念の一端を取り上げることで、 彼が主題としたも
のを明らかにすることにしたい。
イブン ・ アラビ ーは、 存在の自己顕現に関して、 神は二つのタジャッリ ーを
もつことを論じている。
神 (li-Allahi) は二つの自己顕現をもつ。すなわち、 不可視の自己顕現 (tajam
ghayb) と可視の自己顕現 (tajam shahadah) である。 不可視の自己顕現
から、 彼（絶対者）は心 (qalb) に準備 (isti'dad) を与える。 これが本質
的自己顕現 (al-tajalfi al-dhafi) であり、 不可視であることが彼（絶対者）
の実在である。 彼とは彼性 (hiiwiyyah) のことであり、［この彼性は］自
らを「彼」 (huwa) と呼ぶところの彼の言葉（名前）を必然化する。「彼」
とは始終、 そして永続的に彼のものである。 この準備がそのなか、 すなわ
ち［絶対者の］心のなかで顕在化するとき、 彼は心に自らを顕わす ［そ
れが］可視性における可視の自己顕現である12
11 例えば、 第1章は「神性」(ilahiyyah)という神格と、 最初の人間であり預言者であるア
ダムを用いながら、「アダムの言葉における神性の叡智の章」(fa��J::iikmah ii曲iyyah fl 
kalimah A.damiyyah)という章名が付けられている。
12 lbn'Arabi, Fu�u�al-lJ,ikam, ed. Saiyad Nizam al-Din AJ::imad, (Cairo: Maktabat Mi�r, 2015), 
p. 171. 
また、 テクストの校訂については、 以下のアラビア語文献と英訳を参照した。(Fu�u�al­
IJ,ikam, ed. Abu al-'Ala 'Afifi, (Tehran: Intisharat al-Zahra', 1946 [1955]); ed.'Abd al-Razzaq al­
Kashani (QashanI), Shar!J, Fu�u�al-lJ,ikam, Majid Hadf Zadah, (Tehran: Anjuman-i Asar va 
Mafakhir-i FarhangI, 2004); T. Burckhardt (tr.) La sagesse des proph釘es (Furur al-hikam), 
(Paris: A. Michel, 1955); T. Burckhardt (tr. from Arabic to French) and A. Culme-Seymour (tr. 
from French to English), The Wisdom of the Prophets (Fusus al-Hikam), (Aldsworth: Beshara 
-29-
彼によると、 神がもつ二つの自己顕現は不可視の自己顕現から可視の自己顕
現へと進んでいく。 不可視の自己顕現においては、 玄の玄のため、 すべてが隠
されている。 それゆえに、 そこには絶対者について語るいかなる言葉も存在し
ない。 その段階において、 絶対者は心に「準備」(isti'dad)を付与することに
なる。 ここで言う準備とは、 簡潔に説明するならば、 存在化の過程において、
事物として識別できる名前などの形相を取る前段階を指す。 この段階の顕現に
おいては、 何者からも隠されて不可視であることが絶対者の実在である。「彼
性」は「彼」 という形相に対する本質であるが、 この本質が心に顕在化するこ
とによって可視的なものとして捉えられるようになる。
このような絶対者による存在の自己顕現は、 かつて滞ったこともなければ、
今後留まることもない。 イブン ・ アラビーはこうした絶対存在の流出を、 「至
聖溢出」(fay9 al-aqdas)の語で言い表しながら、 次のように論じている。
その形相の準備(isti'dadi min tilka al-�urati al-musawwati)が存出する。 な
ぜなら、 止まったこともなく、 止まることもないであろう永続する自己顕
現的な溢出(al-fayc;l al-rnutajallI)を受け入れる用意が、 整っているからで
ある。［絶対者から溢出するものを受け止める］器(qabil)のみが永続し、
その器は彼（絶対者）の至聖溢出(fayc;li-hi al-aqdas)からのみ創出する。
あらゆるものは、それらの最初から最後まで彼から来る。 このことは、「ま
たあらゆるものは彼に帰属する」(Qll : 23)。 このように、 あらゆるもの
が彼（絶対者）から始まるのである巴
絶対者の存在流出として生じる自己顕現の結果として、 人間や世界を含むあ
らゆる存在者が現れる。 それらは絶対者から溢れ出た存在を受ける器である。
それゆえに、 存在者全ては絶対者から存出し、 絶対者へ帰る。 ここでイブン ・
Publications, 1975); R. W J. Austin (tr.), Ibn al'Arabf, The Bezels of Wisdom, (New York: Paulist 
Press, 1980); C. K. Dagli (tr.), The Ringstones of Wisdom (Fu�u�al-ftikam), (Chicago: Great 
Book of the Islamic World, 2004). 
13 Ibid., p. 11. 
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アラビ ー が用いた「至聖溢出」 の語は、 カ ー シャ ー ニ ー をはじめとする後代の
注釈者や存在一性論の学者たちによって、「神聖溢出」(fay<;l al-nmqaddas)の語、
すなわち絶対者の神的位格による顕れとともに用いられてきた（この点につい
ては次節で考察する）。 しかしながら、『叡智の台座』において、 イブン ・ アラ
ビ ー 自身が 「神聖溢出」 の語を用いていないことは注目に値する。 すなわち、
自己顕現の存在論的展開における議論は、 イブン ・ アラビ ーの思想を読み込む
ことによって成されたものなのである。
絶対者(al-I:Iaqq)は顕現する際に［存在が］多層化する(yatanawwa'u)。
それゆえに、彼による［存在の］限定(al:).kam)もまた多層化する。 すな
わち、彼はあらゆる［存在の］限定を認めるのである。 彼は自己顕現する
ものにしか、 自らを限定することはない凡
絶対者は存在者というさまざまな形相に自らを限定することによって、自ら
を顕わす。 存在の顕れは千差万別であり、 あらゆる存在の現われを絶対者は認
めている。 しかしながら、 その存在的限定は絶対者が自己顕現したものにのみ
適用されるのであって、 その限定を離れては絶対者による限定は生じえない。
イブン ・ アラビ ーがこうした限定の代表として取り上げるのが、事物の存在化
の過程における名前の授与である。 すなわち、事物は名前という形相を通して
存在が限定されるのである。 イブン ・ アラビ ー はこうした名前の本質に当たる
ものを、「名前性」(al-asma'iyyah) や 「事物性」(al-shay'iyyah)という語で呼
んでいる。 存在が限定され、 事物に名前性が付与される際に、 存在化の「息吹」
(nafas)が神の「慈悲」(ra}:lmah) 「慈愛あまねき者」(al-Ra}:lman)と 「慈
悲深き者」(al-Ra}:lim)という二つの神名を通して知られる を通して与え
られる150 
14 Ibid., p. 74. 
15 存在化における神の息吹に関しては、 多くのイブン ・ アラビ ー研究者たちが指摘している
が、 以下の研 究が理解しやすい。 T. Izutsu, Sufism and Taoism, A Comparative Study of Key 
Philosophical Concepts, pp. 116-140; S. H. Rizvi," The Existential Breath of al-r曲man and the 
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このように、 次第に開示される存在の自己顕現において、 自己顕現者である
絶対者が自らを顕わしたとき、 下位に位置する自己顕現の対象は絶対者を見る
ことはできない。 というのも、 自己顕現の対象は絶対者の自己開示のゆえに、
存在の強度が弱くなるからである。 下位に位置する存在者たちは、 絶対者が本
質や名前を通して開示することによってのみ、 その存在を存立させることが可
能となる。 この点に関して、 イブン ・ アラビ ーは以下のように論じている。
我々は［絶対者の自己顕現による］恵与(u'tiyat)から生じるが、［この］
恵与とは本質であり、 名前であると言う。 本質の授与、 贈与、 そして恵与
についていえば、それらは神的自己顕現(taj allin ilahi yin)からでなければ、
永久に起きることはない。 本質の自己顕現は、 自己顕現の対象への準備
(isti'dadi al-mutajalla la-hu)というかたちを通してでなければ、 永久に生
じることはない。 それ以外からは何も生じない。 それから、 自己顕現の対
象は自らの形相と同等の者を、 絶対者という鏡(mir曲）のなかに見るこ
とはない。 すなわち、 彼が絶対者を見ることはないし、 絶対者を見ること
はできない。 たとえ、 彼は自らの形相を、 絶対者のなか以外に見ることは
ないということを知っていたとしても見
人間をはじめとする下位の存在者たちが、 絶対者を鏡としてその存在性や名
前性を映し出そうとしても、 自らの形相を鏡のなかに見出すことはないし、 見
出すことができない。 存在の自己顕現においては、 絶対者は準備を通して自ら
を開示する。 自己顕現された対象は存在的強度としては弱まっているため、 こ
の存在論的階位が絶対に入れ替わることはない。『叡智の台座』からイブン ・
アラビ ー の「タジャッリ ー 」概念の一端を紐解いたが、 こうした理解は後代で
Munificent Grace of al-r血m: The Tafsir Surat al-Fati}:la of JamI and the School of Ibn'ArabI," 
Journal of Qur'anic Studies Vol. 8-1, 2006, pp. 58-87; P. Beneito, "The Presence of Superlative 
Compassion (RaJ:imut): On the Names al-RaJ:iman al-RaJ:ifm and Other Terms with the Lexical 
Root r-J:i-m in the Work of Ibn'ArabI," Journal of the Muhyiddin lbn'Arabi Society 24, 1998, pp. 
53-86. 
16 lbn'ArabI, Fu�u�al-J:iikam, p. 33. 
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解釈され、 深化していくのであろうか。 次節以降では、 二つの自己顕現論を取
り上げ、 それらの特徴を理解することにしたい。
3. カ ー シャ ー ニ ー の「タジャッリ ー」概念
カ ーシャー ニ ーは、 イブン ・ アラビ ー の思想に明確な枠組みを与えた人物と
して知られている。 先に取り上げたサッラージュやクシャイリ ー とは異なり、
『ス ー フィ ー 語彙集』において、 彼は「タジャッリ ー」と「サトル」の語を別々
に立項した。 というのも、存在流出において、 絶対存在は自己顕現するが、 自
己隠秘することはないからである。 カ ーシャ ー ニ ー は、「タジャッリ ー 」概念
を「［不可知の］玄の光から、 心へ顕れること」 と定義する17。 そのうえで、「第
ーの自己顕現」(al-tajam al-awwal)、「第二の自己顕現」(al-tajam al-thaniyy)、
そして 「可視的自己顕現」(al-tajam al-shuhudiyy) という3つの側面からタ
ジャッリ ーを説明している。
存在流出論において、 絶対者、 すなわち絶対無限定な存在が自らを顕わすと
き、 限定を通して自らの存在を知らしめる。 まず、 第一の自己顕現において、
カ ー シャ ー ニ ー は絶対存在が自らを開示する出発点を、「存在の本質」(dhat
al-wujud)、 あるいは 「存在であるかぎりの存在」(al-wujud min }:taythu huwa 
huwa)というレベルに置く18。この段階における存在は言辞や思考も超えており、
いかなる限定を受けることもない。 この絶対無限定の存在が第一の自己限定に
おいて自らを開示するとき、「絶対的一性の段階」(al-}:ta�rah al-a};ladiyyah) に
おいて、 一性 (al-wa}:tdah)以外の限定を受けないものとして顕れる”。
17 Kashani (Qashan'i), I�tila徊t al-�iifiyyah, ed. Majid Had'i Zadah, (Tehran: Mu'assasa-yi 
Intisharat-i J:Iikmat, 2002), p.126. 
18 Kashani (Qash血'i), Sharft Fu�ii�al-ftikam, ed. Majid Hadf Zadah, (Tehran: Anjuman-i Asar 
va Mafakhir-i Farhang'i, 2004), pp. 126-127. 
19 カ ー シャ ー ニ のー自己顕現の概説的議論を補完する役割を果たしているのが、彼がイブ
ン ・ アラビ のー『叡智の台座』に注釈を加えた「「叡智の台座」注釈』(Sharft al-Fu�ii�al­
ftikam)である。その導入部において、彼は「『叡智の台座』の諸原理」として、1)絶対一
性的本質の実在(}:laq'iqat al-dhat al-a}:ladiyyah)を探究すること、2)名前の実在と名前の無
限性を解明すること、3)神に関する事柄を明らかにすることについて概説している。
Kash恥'i(Qashan'i), Sharft Fu�ii�al-ftikam, p. 76. 
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第 一の自己顕現 (al-tajam al-awwal) とは本質的顕現 (al-tajam al-dhafi) 
である。 それは本質の自己顕現、 すなわち本質だけが本質に対して顕れる
ことである。 本質とは絶対的一性の段階 (al-1).ac;lrah al-al).adiyyah) であり、
そこには本質についての性質も記述もない。 すなわち、 本質とは真の純粋
存在 (wujud al-1).aqq al-mal).c;l) であり、 その［ 真 の純粋存在の］ 一 性
(wal).dat-hu) とは存在そのものである。 なぜなら、 存在であるかぎりの
存在以外のもの (ma siwa al-wujudu min l).aythu huwa wujudu) とは、 絶対
的非存在 (al-'adam al-mutlaq) であり、「まったくものがないこと」 (al-1ふ
shay' al-mal).c;l) である。 したがって、 ［純粋存在は］他のものから区別す
るために、 絶対的一性［の段階］における一性や限定を必要としないが、
それは、［この純粋存在が］「それなくして他のものはありえない」 (al-la—
shay'u ghayru-hu) からである。 さらに、 純粋存在の一 性とは、 存在の本
質そのもの ('aynu dhati-hi) にあたる。 また、この一性 (al-wal).dah) は、［後
に来る］絶対的一性 ［の段階］と統合的一性［の段階］の源流である。 な
ぜなら、 一性とは、 本質であるかぎりの本質（引用者注 純粋な本質） で
あるからである。 私がここで意味するのは、「いかなるものにも条件づけ
られない」 (la bi-sharti shay'in 絶対的無条件）、 すなわち絶対無限定
(mutlaq) である。 この限定は、 絶対的一性［の段階］における「それと
ともにものはないという条件」 (bi-sharti an la-shay'an ma'a-hu) や、 統合
的一性［の段階］における「それとともにものありという条件」 (bi-sharti
an yakiina ma'a-hu shay'un) を包括しているのである。［このとき、］統合
的一 性 ［の段階] (al-1).ac;lrah al-wal).idiyyah) の本質における諸実在 (al­
l).aqむiq) は、 種 (nawa) の中の木のようなものであり、 すなわち、 それ
は玄の玄 (ghayb al-ghuyub) である200 
第一の自己顕現とは、 絶対者が自己顕現を通して、 自らの本質を絶対一者と
20 KashanI (QashanI), lJfilaJ:tat al-Jufiyyah, pp. 126-127.
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して顕わすことである。 これは絶対的一性の段階で生じるが、本質が本質自ら
に対して自己顕現することによって生じる。 しかしながら、「本質」の語を用
いて表されている存在の顕現には細かな順序がある。まず、絶対的無条件の「真
の純粋存在」から始まり、「一性」が続く。 この一性に内包されるのが、「絶対
的一性」と「統合的一性」であるが、第一の自己顕現では、純粋存在からの一
性の顕現、さらに一性から絶対的一性への顕現という過程を経る。
「真の純粋存在」とは最も純粋なレベルの存在であり、それを記述するため
の使用可能な言葉はない。 この意味で無限定的であり、いかなるものにも条件
づけられない。 したがって、「無」と表現されるものは、存在がないことを意
味する 「絶対的非存在」のことであるが、この絶対的非存在でさえも、純粋存
在から派生した存在である。 この純粋存在の本質は、アラビア語の「一」(wa}:tid)
と同じ語根から成る「一性」(wa}:tdah)と呼ばれる。 この 「一性」は、第二の
自己顕現において生じる「絶対的一性」や「統合的一性」 を包括しており、こ
れらの源となる。 また、世界に見られるさまざまな諸実在は、いわば 「種の中
の木」、すなわち、種の中に木を見ることができないように、現象として顕れ
てくるまでは隠されているのである。
第二の自己顕現において、一性としての絶対一者は、一の内に神的拡がりを
有した「統合的一性の段階」 へと自らを顕わす。 このとき、重要になるのが存
在の限定によって顕れる名前という形相である。 イブン ・ アラビーの存在流出
論において、あらゆる存在者が名前というかたちで把握可能になるとき、最初
に顕れる名前こそが 「アッラー 」である。 カ ー シャ ー ニ ーは、このアッラーと
いう神名（形相）による自己顕現を「第一限定」(al-ta'ayyun al-awwal)と呼ぶ。
この段階の特徴について、 カ ー シャ ー ニ ー は第二の自己顕現の項目のなかで、
以下のように論じている。
第二の自己顕現とは、可能態の祖型 (a'yan al-mumkinat al-thabitah アー
ヤ ー ン ・ サ ー ビタ）を開示することである。 その祖型とは、［存在論的］
本質が至高なるお方の［神的］本質に対して［開示した］ものである。 彼
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とは、知性と力性という特徴を伴う第一限定(al-ta'ayyun al-awwal)なの
である。 なぜなら、 源 (a'yan)が彼の第一 知性であり、 さらに、 本性が
可視的自己顕現 (al-tajallr al-shuhudiyy)に対する力となるからである。
さらに、 絶対者は、 この自己顕現を通して、 絶対的一性の段階から、 名前
性に関する統合的一性の段階へ［存在的に］下降する巴
カ ー シャ ー ニ ーによると、 第二の自己顕現とは、 統合的一性の段階へ到る過
程のなかで、 全ての存在者の祖型が開示されることであるという。 これこそが、
想像可能な現象全ての源を司る「可能態の祖型」、 すなわち「アー ヤ ー ン ・ サ ー
ビタ」という語で一般的に呼び表されるイデアである。 この相型とは、 被造物
の戦界である現象界において諸存在を具現たらしめる名前、 すなわち「最も偉
大な名前」(al-ism al-a'�arn)とも呼ばれる「アッラ ー」という神名から来た
る22。 存在の自己顕現が展開した結果、 ー以外のいかなるものも顕されていな
い絶対的一性の段階が開示され、 さらにアッラ ー という神名が顕れ、 そのなか
に祖型となるさまざまな神名を内包した統合的一性の段階が開示される。 この
とき、 神とは言表不可能であった絶対存在が、「神」（アッラ ー ）という名前を
通して限定を通して把握可能となったものである。 このように、 第二の自己顕
現において、 絶対的一者はアッラ ー という絶対者の位格、 すなわちペルソナを
もち、 諸要素を内包した統合的一者として顕れる。
こうしたアッラ ー という神名の開示とその神的本質の流出は、 止まることな
く諸存在へと展開していく。 カ ー シャ ー ニ ー は、 この存在者への流出を「可視
的自己顕現」という語を通して説明する。
21 Ibid., p. 127. なお、"]:iadrah''のアラビア語については、 イブン ・ アラビーの『マッカ啓示』
(al-Futa徊t al-makkiyyah)の第558章のなかで、100の神名が顕れるための領域を論じるた
めにも使われている。 そのなかで、 この語は、 ある種の領域ではあるが、 流出論的に下位の
存在レベルヘと自己開示が行われる階位としての意味が含意されている。 そのため、 本稿で
は「領域」という従来の翻訳ではなく、「段階」と翻訳する。
22 イスラー ム思想における神名については、 以下を参照されたい。 D. Gimaret, Les noms 
divins en Islam: exegese lexicographique et theologique, (Paris: Les editions du cerf, 2007). 
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可視的自己顕現とは、 光の名前を通して、 名付けられた存在 (al-wujud
al-musamma) の開示 である。 それは、 絶対者が自らの名前という形相を
通して、 諸存在 それらは彼の名前の形相である のなかで開示する
ことである。 その開示とは、 あらゆるものを存在化させるところの慈悲あ
まねき者の息吹 (nafas al-Ral:Jman) のことである。
先に考察したイブン ・ アラビ ー の自己顕現の2つの類型に関して、 彼は「不
可視の自己顕現」と「可視の自己顕現」 (tajallI shahadah) を提示する。 カ ー シャー
ニ ー はイブン ・ アラビ ー の用いた自己顕現をそのまま踏襲したわけではなかっ
たけれども、 自己顕現の可視化としての名前による存在化について説明する。
その存在化の過程は慈悲の息吹を通してなされ、 まさしく慈悲を通して行われ
る名前の付与であった。 こうしたカ ー シャー ニ ー による存在の自己顕現論に比
べると、 『霊感の徒が示唆するところを知らしめる精妙さ』 (La直ifal-i'lam fi
ishiiriit ahl al-ilhiim 以下、『霊感の徒』と略記）のなかで説明された、「タジャッ
リ ー 」概念はカ ー シャー ニ ー の説明と異なっている。
4. 『霊感の徒が示唆するところを知らしめる精妙さ』における存在顕現論
『霊感の徒」もまた、 存在一性論の学者に影聾を与えた著作として知られて
いるが、 著者については諸説ある23。 この著作における「自己顕現」に関する
23 本稿で使用した校訂本、 すなわちマジ ー ド・ハ ー アイ ー ウ ・サー ダ(Majid Hadf Zadah) 
による校訂本は、 カーシャ ー ニ ー をその著者として出版している。 しかしながら、 先行研究
に基づくならば、 その著作が彼によって書かれたものであるかどうかは確かではない。 バク
リ ー ・アラデイン (Bakri Aladdin) が指摘するように、その著作の著者には、カーシャ ー ニ ー 、
クー ナウィ ー 、 そしてファルガー ニ ーの3人の候補者がいる。
ナー ブルスイ ー ('Abd al-Gh恥i al-Nabulsi, d. 1143/1731) によって書かれた『絶対者の存在』
(Wujiid al-ftaqq) の校訂本のなかで、 アラデインはファルガ ー ニ ーが『霊感の徒』の著者
であると主張している。 彼は、 イスタンブール内の図書館での写本調査に基づいて、 こうし
た結論に達している。 それに加えて、 彼によれば、ファルガー ニ ーの『認識の極致』(Muntaha
al-madarik)への注釈のなかで論じられている「存在」の語に関する記述は、 若干の異同は
あるけれども、 『霊感の徒』における「存在」の語の記述と同じであるという (Nabulsi, al­
Wujiid al-ftaqq, ed. Bakri Aladdin, (Damascus: Institut Franc;ais de Damas, 1995) , pp. 40-41)。
チティックもまた、『霊感の徒』に見られる記述を 、 ファルガ ー ニ ーの 『認識の極致』に帰
している (W Chittick, "Sa1d al-Din Mul).ammad b. Al).mad Far辿ani," Encyclopaedia of Islam 
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特徴として、「自己顕現」に関わる29項目が立項されていることである。 その
なかには、「第一の自己顕現」や「第二の自己顕現」の語も収録されている。
さらに、 イブン ・ アラビ ー が『叡智の台座』で用いた、「可視の自己顕現J、「不
可視の自己顕現」、そして「本質的自己顕現」も用いられている。 29項日のうち、
「第一の自己顕現」の同義語として説明されているものが9項目、「第二の自
己顕現」の同義語として説明されているものが3項目、「可視の自己顕現」の
同義語として説明されているものが1項目ある。 すなわち、 同じ存在の自己顕
現に関する過程が、 異なった名称で説明されているということである（「存在
顕現の分類表」を参照）。 これらの自己顕現に関する豊穣な語彙は、 それぞれ
の一つの自己顕現の一側面を表現したものである。『霊感の徒」においては、
第一の自己顕現は本質の開示と限定の語によって特色づけられる。
第一の自己顕現 (al-tajallI al-awwal) とは、 本質が本質それ自体に対して
開示することであり、 第一限定 (al-ta'ayyun al-awwal) や第一の力それ自
体のなかで［生じるもの］である。 それは一性 (al-wal).dah) である、 一
一あなたが知っているように、［この］ 一性とは本質の第一 限定であり、
本質の［第一の］位相であり、［存在の］最高次の自己限定がそれゆえに
もたらされる。 したがって、 第一の自己顕現とは、 本質それ自体が本質そ
2nd edition)。
しかしながら、ブロッケルマンによる書誌情報は、 その著者をカ ーシャ ー ニ ー やク ー ナ
ウィ ーに帰している(C. Brockelman, Geschichte der Arabischen Litteratur 7 vols , (Leiden: 
Brill, 1937-1949))。 また、ブリティッシュ ・ ライブラリ ー が出版するカタログにおいて、こ
の著作はカ ーシャ ー ニ ー や匿名の著者に帰せられている(The British Library Oriental and 
India Office Collections, Subject-Guide to the Arabic Manuscripts in the British Library, ed. C. E 
Baker, (London: British Library; 2001), p. 165 & p. 172)。
また、ベニ ー トは『霊感の徒』の著者を、イブン ・ ター ヒル(Mul).ammad b. Ahtnad b. 
Tahir, d. after 736/1336)に帰している(P. Beneito, An Unknown Akbarian of the Thirteenth­
Fourteenth Century: lbn 7'ahir, the Author of Lat叩f al-i'lam, and His Works, (Kyoto: Graduate 
School of Asian and African Area Studies, 2000; Ibn'ArabI, Le secret des noms de Dieu, ed. P. 
Beneito, (Beirut: Dar Albouraq, 2010), pp. 28-31)。
こうした先行研究を踏まえて、本稿ではこの著作の著者を不明として扱う 。 ただし、使用
している校訂本ではカ ー シャ ーニ ーに帰されているため、Kash恥i(Anonymous)と記すこ
とにしたい。
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れ自体に対して開示することであり、 第一限定や第一の力それ自体のなか
で［生じるもの］である。 本質がその本質に自らを顕わすことに関して、
本質とは、 こうした自己限定 あなたが知っているように、 自己限定と
は本質それ自体である のなかに、 自らのさまざまな完全性を内包する。
第一の自己顕現は、 第一の自己限定を通して［自らを］限定する あな
たが知っているように、 その限定こそが一性である。 これを通して、 第一
の自己限定の実在は、 本質それ自体の可視性や内鉱物とまさしく同じであ
ることが知られるが、 それは本質の統合的一性(w助idiyyah)がその側面
や事柄を結集している限りにおいてである叫
この記述のなかで明らかなように、 第一の自己顕現とは、 絶対者の本質が本
質それ自体に対して自らを開示することである。 その結果として、「一性」が
本質の第一限定として顕れる。 ただし、 この記述では前節のカ ー シャ ー ニ ー の
ように、 本質を記述不可能なものとみなしたり、 純粋存在との関わりから論じ
たりすることはない。 第 一の自己限定において生じる実在は、 本質の開示に
よって生じる可視性や内包物と等位である。 こうした可視的なものを内に秘め
た統合的一性が、 第一の自己限定による実在である。 第一の自己顕現に分類さ
れた諸項目においても、 カ ー シャ ー ニ ーのような「絶対的一性」と「相対的一
性」という区別は導入されていない。
こうした説明は、 第二の自己顕現における説明からも明らかである。 第二の
自己顕現において、 絶対者の本質は限定され、 名前を通して開示されることに
なる。
第二の自己顕現(al-tajalli al-thaniyy)とは、 第二の段階において、 本質が
本質それ自体へ開示することである。［そのなかで、］さまざまな名前、 す
なわち知として特徴や区別を互いに識別するものが開示する。 これゆえに、
24 Kashani (Anonymous), La雇if al-i'lam fi ishi'iri'it ahl al-ilham, ed. Majid HadI'Zadah, 
(Tehran: Mirath-i Maktub, 2000), p. 151. 
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［第二の自己顕現は、］第二限定(al-ta'ayyun al-thaniyy) と名付けられる。
それは、 知性の段階(al-1).a<;lrah al-'ilmi yyah) や意味の段階(l).a<;lrah al­
ma'anI)、 すなわち意味の世界('alam al-ma'anI) 25を通してなされる260 
この第二の自己顕現において、 本質は本質自らに開示することによって、 第
二限定を行う。 ここで顕れるのは知としての名前、 すなわち神名であり、 その
名前を通してあらゆるものが差異化される。 この意味で、 第二限定もまた本質
のレベルで生じる「意味の世界」の開示である。 この名前はそれぞれの特徴を
差異化し、 意味を明確にする。 カ ー シャ ー ニ ー の説明に比べると、『霊感の徒』
は第二の自己顕現において生じる名前が祖型であることを記していない。
第二の自己顕現に続くように思われる「可視の自己顕現」においても、 こう
した傾向は継続する。
可視の自己顕現(tajallI al-shahadah) とは、 高次の存在的諸階位にある絶
対者が、 次の階位に対して自己顕現することである。 存立するあらゆる階
位には、 その階位の精神性(rul).aniyyu-ha)、 祖型性、 そして物質性がある。
［それぞれの階位は］それを通して諸実在の存在ゆえに名付けられ
(summiya)、 諸実在はこの諸階位において、 その本質やさ まざまなもの
にとっての可視物として開示する27a
イブン ・ アラビ ー の可視の自己顕現や、 カ ー シャ ー ニ ー の可視的自己顕現に
おいては、 存在物の可視的状況である名前、 特に神名に関する記述が伴ってい
た。 しかしながら、『霊感の徒』にはこうした記述は見いだせない。 その代わ
りに、『霊感の徒』の著作には自己顕現における本質の説明の仕方に特徴がある。
すなわち、 絶対者やそれぞれの階位における本質が、 その本質に対して顕れる
25 ここで、「意味」(ma'anI)の語は、「形相」(�urah)の反対の意味として用いられている。
すなわち、 具体的個物の本質を指す。
26 Kashani (Unknown), La姐'ifal-i'lamfi isharat ahl al-ilham, p. 151. 
27 Ibid., p. 152. 
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ことで、 その低次の階位や存在物が開示されるという構造である。 特に、 カ ー
シャー ニ ー の自己顕現に関する説明においては、 第一の自己顕現を除いて、 本
質による本質に対する自己顕現という点が論じられていない。
さらに、 カ ー シャー ニ ー と『霊感の徒』では、 限定に関する議論が異なって
いる。 カ ー シャー ニ ー は、 第一の自己顕現において、 さまざまな条件や命題を
提示することによって、 絶対者がいかに限定され、 限定されない存在であるか
を説明していた。 また、 彼は第一の自己顕現の説明のなかで「第一限定」の語
を用いていない代わりに、 その語を第二の自己顕現の説明のなかで用いている。
ただし、 彼の第二の自己顕現の説明のなかで、「第一限定」の語を用いるけれ
ども、「第二限定」という語を用いていない。 その一方、『霊感の徒」は、 第一
限定を第一の自己顕現のなかで、 第二限定を第二の自己顕現のなかで取り上げ
ている。 しかしながら、『霊感の徒』は一性が第一限定の結果として顕現する
ことを繰り返し説明し、 第二限定によって生じる名前や、 知性と意味の世界、
すなわち神名と祖型を想定している。 これらの点を考慮に入れるとき、 カ ー
シャー ニ ー は、 絶対者の自己顕現における絶対的一者としての顕れ、 さらに統
合的一者としての顕れから存在顕現論を論じていた。それに対して、『霊感の徒』
はカ ー シャ ー ニ ー の枠組みを用いず、「最高次の自己限定」である第一限定の
結果、 絶対者の一性という本質と統合的一性が開示され、 第二限定の結果、 名
前と意味で彩られた段階が開示されることを記しているという点で、 両者の説
明はわずかながら異なっている。
おわりに
本稿では、 イブン ・ アラビ ー をはじめとする存在一性論のなかでも、 特に存
在の自己顕現論を、「タジャッリ ー 」概念を中心に考察してきた。初期ス ー フィ ー
たちの「タジャッリ ー 」概念は、 その対である「サトル」概念とともに理解さ
れていた。 存在一性論は、 こうした従来の理解に革新をもたらし、 永遠に存在
が流出することによって開示しつづけるという自己顕現論を主唱した。
イブン ・ アラビ ーが『叡智の台座』において論じた自己顕現論は、「不可視
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の自己顕現」と「可視の自己顕現」という2つの類型であった。 まとまったか
たちで論じられなかった絶対者の自己顕現に関する彼の議論は、 後代の学者た
ちによって展開を見せることになる。 カ ー シャー ニ ーはイブン ・ アラビーが『叡
智の台座』で用いていた語彙をわずかに変え、 その代わりに、 哲学的用語を用
いながら、 絶対者の漸次的な開示を論じた。 絶対者は自らの本質を自らの本質
に対して顕わすことによって、 その一性を開示する。 この一性は、 いかなる存
在も開示していない絶対的一性から、 神という形相で顕れ、 内に自己顕現を内
剋した統合的一性へと進んでいくことになる。 それに対して、 筆者未詳の『霊
感の徒』においては、イブン ・ アラビー の用いた3つの語を含む、29個のタジャッ
リ ーに関する術語が提示され、 それぞれが存在の自己顕現の諸側面を彩ってい
た。 この著作では本質を通しての存在顕現論が強調され、 限定を通して存在が
開示するさまが論じられていた。
このように、 イブン ・ アラビーの『叡智の台座』は、 存在一性論の学者たち
に手放しで受け入れていたのではなかった。 イブン ・ アラビー を理解し、 イブ
ン ・ アラビー を乗り越えようとする思索の道程において、 彼らは自らの存在顕
現論をそれぞれの仕方で論じたのである。
付記 本稿は平成28年度科学研究費補助金（特別研究員奨励費）による研究成
呆の一部である。
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『霊感の徒が示唆するところを知らしめる精妙さ』における存在顕現の分類表
それぞれの項目の後ろに書かれた数字(293から319まで）は、著作中で用いられてい
る数字である。例えば、「本質的自己顕現とは第一の自己顕現である」と、文中で直接
的に説明されているとき、「本質的自己顕現」(295)は「第一の自己顕現」(293)に分
類される（表示方法 本質的自己顕現(al-tajallI al-dhatiyy 295) = 293)。また、本質的
自己顕現と同じであることが示されているゆえ、間接的に、第一の自己顕現に分類され
ることになったものもある 。複数の項目後のアスタリスク（＊）は同義語が指示されて
いないことを意味する。
第一の自己顕現(al-tajallIal-awwal 293) * 
本質的自己顕現(al-tajallIal-dhatiyy 295) =293 
絶対的一性的· 統合的自己顕現(al-tajallIal-a};adiyy al-jam'iyy 296) =293 
不可視の玄的自己顕現(al-tajallIal-ghayb al-mughib 297) =293 
第一の不可視の自己顕現(al-tajallIal-ghayb al-awwal 299) =297 
彼性の自己顕現(tajallIal-huwiyyah 301) =297 
彼性の不可視的自己顕現(tajallIghayb al-huwiyyah 302) =301 
準備に付与された自己顕現(al-tajallIal-mu'tI li-1-isti'dad 304) =297 
特性的自己顕現(al-tajallIal-ikhti雨iyyah 320) =295 
煙く自己顕現(al-tajallIal-barqiyyah 321) =295 
純然な自己顕現(al-tajallIal-tajarradiyyah 322) =295 
第二の自己顕現(al-tajallIal-thaniyy 294) * 
不可視の自己顕現(tajallIal-ghayb 298) =294 
第二の不可視の自己顕現(tajallIal-ghayb al-th恥iyy 300) =294 
準備に特化された自己顕現(tajallIal-mumayyiz li-1-isti'dadat 305) =294 
可視の自己顕現(tajallIal-shahadah 303) * 
存在に付与された自己顕現(tajallIal-mu'tI li-1-wujud 306) =303 
その他
後続のものどもへと拡がる自己顕現(al-tajallI al-sarI fi jamf al-dhararI 307) * 
可能態の諸実在へと拡がる自己顕現(al-tajallIal-siirI fi I;aqむiq al-mumkinah 308) =307 
付加された自己顕現(al-tajallI al-muqaf 309) =307 
行動的自己顕現(al-tajallIal-fi'liyy 310) * 
安穏的自己顕現(al-tajallIal-ta'nisiyy 311) =310 
群衆的自己顕現(tajallIal-jam'iyy 316) * 
両者を連結する自己顕現(tajallI al-jami' bayna-huma 318) =316 
内的自己顕現(al-tajallIal-batiniyy 315) * 
愛の自己顕現(al-tajallI al-mal;bubI 317) =315 
属性の自己顕現(tajallIal-�ifafi 312) * 
外的名称の自己顕現(tajallIal-ism al-?iihir 313) * 
外的自己顕現(al-tajallIal-? 曲irI314)* 
本質性の自己顕現(al-tajalliyat al-dhatiyyah 319) * 
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The Term taja//f and Its Development in Oneness 
of Existence (waf]dat al-wujud) 
Makoto SAWAI 
The theory of ontological emanation (fay<!) in lbn'ArabI's school, which is also 
called the Oneness of Existence (waJ:idat al-wujud), has been made diverse by each 
of the intellectual bearers of it.'Abd al-Razzaq al-KashanI (QashanI, d .  730/1329) 
classifies the process of ontological emanation in his l.JtiliiJ:iiit al-,Jufiyyah. By 
demonstrating such processes as the "first self-disclosure" (al-tajall「al-awwal) and 
the "second self-disclosure" (al- tajallf al-thiiniyy), his explanation is more precise 
than lbn'ArabI's argument, whereas the anonymous explanation in Lat四fal-i'liim
fi ishiiriit ahl al-ilhiim follows a different process, although it uses same 
terminology as KashanI in his l.Jtil寧t al-,Jufiyyah. 
Comparing KashanI's explanation to the anonymous one, they demonstrate a 
different process of self-disclosure, in spite of using some of the terminology of lbn 
'ArabI's school. KashanI adopts a framework of the Absolute One (al-AJ:iad) and the 
Integrated One (al-WiiJ:iid) when he explicates aspects of Oneness in ontological 
emanation. On the other hand, there is no such framework in the anonymous 
writer's explanation. He uses the term "determination" (al-ta'ayyu n) in showing 
that existence (wujud) comes into existence through being defined as existence. 
Unknown author of La雇if al-i'liim collects twenty-nine terminologies related to 
tajallf, which includes in two terminologies lbn'ArabI argues in Fu.JU.J al-J:iika m, 
and focuses on the idea of essence and determination in tajallf. lbn'ArabI's idea of 
tajallf has been argued by understanding and accepting in various ways. 
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